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Mundanphänomenologie und 
›Ethnophänomenologie‹∗ 
Bernt Schnettler 
1. Zu einer Soziologie der Erfahrung 
Ausgangspunkt dieses Beitrags ist der zeitdiagnostische Befund einer ausdrücklichen 
Erfahrungszentriertheit unserer Gegenwartsgesellschaft. Gemeint ist damit die massen-
hafte Kultivierung von Erfahrungen, die den Rahmen des Alltäglichen übersteigen. Sie 
begründen die Diagnose einer ›Ekstatischen Kultur‹ (Knoblauch 2001a) (2). 
Vor diesem Hintergrund verbinde ich die folgenden Ausführungen mit zwei 
programmatischen Absichten: Zum einen schlage ich eine Anknüpfung an die 
Theorie der Transzendenzen vor, wie sie im Rahmen der Mundanphänomenologie 
(Schütz/Luckmann 2003(1979/1984)) entwickelt worden ist (3). Sie stellt die adä-
quate theoretische Grundlage für eine soziologische Theorie der Erfahrung dar. 
Zum zweiten sind deren allgemeine Aussagen zur Struktur von alltäglichen und 
außeralltäglichen Erfahrungen mit den Ergebnissen empirischer Analysen zu ver-
knüpfen. Diese Aufgabe fällt dem zu, was mit dem Begriff der ›Ethnophänomeno-
logie‹ (Knoblauch/Schnettler 2001) bezeichnet werden soll (4). Die Ethnophäno-
menologie wird schließlich am Beispiel von visionären Erfahrungen illustriert (5). 
Aufgabe einer soziologischen Analyse im Sinne einer Dialektik von Konstitution 
und Konstruktion (vgl. Luckmann 1999) ist es, die universalen menschlichen Grund-
lagen der Erfahrung zu rekonstruieren und sie in Beziehung zu setzen mit den For-
men, in denen sie in bestimmten historischen Situationen auftreten. Mit Bezug auf 
die soziologische Erfahrungsanalyse erfordert dies sowohl eine fundierte grundlagen-
theoretische Ausgangsbasis, wie sie in der phänomenologisch begründeten Sozial-
theorie als universaler Strukturanalyse der Lebenswelt vorliegt (Schütz/Luckmann 
2003(1979/1984)), als auch eine genaue Rekonstruktion der entsprechenden histo-
—————— 
 ∗ Ich führe hier eine Argumentation fort, die Hubert Knoblauch und ich schon an anderer Stelle vor-
getragen haben (vgl. Knoblauch/Schnettler 2001; Schnettler 2004, 2006, im Druck). Ihm gilt mein 
ausdrücklicher Dank. Diese Fassung profitiert zudem von weiteren wertvollen Hinweisen, die ich 
von den Mitgliedern der Ad-hoc-Gruppe sowie von Michaela Pfadenhauer, Sabine Petschke und 
René Tuma erhielt. 
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rischen Zeugnisse aus den zu untersuchenden Zeitabschnitten. Diese Rekonstruktion 
ist wiederum eine Aufgabe, die eine entsprechende Methode verlangt.1 
Für den Bereich der religiösen Erfahrungen ist diese doppelte Aufgabe so for-
muliert worden: »Sociology’s task is to study both the interface of the objective 
social context and its bearing upon religious experience as well as subjective inter-
pretations of religious experience and how they impact the social world« (Poloma 
1995). Aus Gründen, die weiter unten erläutert werden, sollte an Stelle des Begriffs 
der religiösen Erfahrungen allerdings von ›Transzendenzerfahrungen‹ gesprochen 
werden.  
Die Feststellung der Erfahrungszentriertheit steht hier vollkommen im Einklang 
mit der Auffassung, »dass der Ansatzpunkt für Religiöses zumindest in unserer Gegen-
wartsgesellschaft am Medium der Erfahrung ansetzt«, wie Armin Nassehi und Irmhild 
Saake (2004) betonen. Die Kritik, welche die beiden Autoren an der phänomenologisch 
begründeten Religionssoziologie geübt haben, beruht indes auf einem fundamentalen 
Missverständnis. Dem Ansatz liegt nichts ferner, als »soziologische Seelsorge« zu 
betreiben, wie sie befremdlicherweise behaupten. Dem ist entgegen zu halten, dass eine 
Soziologie, welche die obige Diagnose ernst nimmt, notwendigerweise auch einen 
Begriff der Erfahrung benötigt. Kommunikation ist zwar maßgeblich an der Erfah-
rungskonstitution und -überformung beteiligt. Ebenso ist die Mitteilung von Erfahrun-
gen an bestimmte Formen der Kommunikation gebunden. Aber ebensowenig wie das 
Subjekt in der Gesellschaft aufgeht, geht auch die Erfahrung nicht in der Kommunika-
tion auf. 
Ein angemessener Erfahrungsbegriff kann jedoch nicht ex cathedra gebildet 
werden. Vielmehr ist dem Postulat zu folgen, dass die soziologische Forschung ihre 
Begriffe und theoretischen Deutungsangebote an die Deutungen der von ihr Be-
forschten anschließen muss. Alfred Schütz (2004(1953)) bezeichnet diese grundle-
gende methodologische Prämisse bekanntlich als ›Adäquanz‹. Wenn soziologische 
Forschung sich also nicht einfach über die von ihr in den Blick Genommenen hin-
wegsetzen will, muss man der Tatsache Rechnung tragen, dass es die Gesellschafts-
mitglieder selber sind, welche primäre Evidenz von ihren Erfahrungen haben – und 
auch einen Anspruch darauf erheben können, dass sich die Interpretationen der 
Forscher nicht den wesentlichen Momenten ihrer Interpretationen verweigert, 
gerade wenn diese nicht in ein bereits etabliertes wissenschaftliches Schema passen. 
Für eine Soziologie der Erfahrung, die auf phänomenologisch-anthropologischen 
Grundlagen aufruht, jedoch auf empirischer Ebene angesiedelt ist, ist dies von eini-
—————— 
 1 Auf die Methoden kann ich hier nicht weiter eingehen, vgl. dazu aber allgemein Knoblauch (2003). 
Für die Analyse von Berichten über außeralltägliche Erfahrungen ist die sozialwissenschaftliche Her-
meneutik (Soeffner 2004) und die soziologische Gattungsanalyse (Luckmann 2002; Knoblauch/ 
Luckmann 2000) von besonderer Bedeutung. 
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ger Relevanz. Um beide Ebenen deutlich voneinander zu trennen, ist es erforder-
lich, die jeweiligen Bezüge von Mundanphänomenologie und ›Ethnophänomenolo-
gie‹ begrifflich exakt voneinander zu unterscheiden: Ersteres bezeichnet eine sozial-
philosophische Grundlagentheorie mit universalem Anspruch, die von Philosophen 
und Soziologen formuliert worden ist; letzteres bezieht sich auf die Äußerungen 
von Alltagsmenschen. Während die Mundanphänomenologie eine Theorie der So-
zialwissenschaften darstellt, zählt die ›Ethnophänomenologie‹ zum Bereich der 
empirischen Welt (unbeschadet des Umstands, dass wir freilich stets lediglich kom-
munikativ vermittelten Zugang zu ihr haben).  
2. Die ›Ekstatische Kultur‹  
Präzisieren wir den eingangs erwähnten zeitdiagnostischen Befund: Hubert Knob-
lauch (2001a) hat betont, dass ›Ekstasen‹ in unserer Kultur zu einer weit verbreite-
ten Erfahrungsform geworden sind, die über den Bereich der Religion hinaus-
greifen. Sie umspannen ein weites Feld, das sich quer durch zahlreiche Gesell-
schaftsbereiche zieht. Dazu zählen nicht nur eine Reihe von Techniken, die in der 
Religion ausgeübt werden und die von den verschiedenen Formen bewusstseinser-
weiternder Meditation über Fasten und Yoga bis hin zu Reiki und Chanelling rei-
chen. Auch im Sport werden besondere Erfahrungen regelrecht kultiviert, etwa 
beim Bunjee-Jumping, Gleitschirmfliegen oder anderen Extremsportarten. Ekstasen 
werden auch in verschiedenen Jugendszenen kultiviert (Pfadenhauer/Hitzler 2005). 
Als weiterer Beleg ist die Popularität von Nahtoderfahrungen anzusehen oder der 
Möglichkeit, den eigenen Tod gewissermaßen schon im Voraus zu erleben, indem 
man sich bei lebendigem Leib kurzzeitig beerdigen lässt. Sie zeugen von der Erfah-
rungsakzentuierung in unserer Kultur ebenso wie die diversen (zunehmend positiv 
sanktionierten) Formen sexuellen Erlebens – bis hin zu ihren extremsten Aus-
prägungen. 
Die kulturelle Bedeutung ekstatischer Erfahrungen ist freilich kulturgeschicht-
lich alles andere als ein vollkommen neues Phänomen. Sie ist auch nicht auf unsere 
Gegenwartsgesellschaft begrenzt. Vergleichende anthropologische Studien auf der 
Grundlage des Konzeptes der ›Altered States of Consciousness‹ konstatieren viel-
mehr in 437 von 488 Gesellschaften institutionalisierte und kulturell strukturierte 
Formen außeralltäglicher Erfahrungen (Bourguignon 1973). Beschleunigter kulturel-
ler und sozialer Wandel gilt dabei als wichtigster Faktor für das Auftreten besonders 
ausgeprägter Transzendenzerfahrungen und ist durch die Dominanz von eksta-
tischen und expressiven Formen (›possession trance‹) ausgezeichnet, während in 
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stabileren Gesellschaften die quietistischeren Varianten vorherrschen (die unter dem 
Begriff der ›trance‹ subsumiert werden).  
Die gegenwärtige Kultivierung von Ekstasen stellt also keine Besonderheit unserer 
Gesellschaft dar. Neu ist allerdings zweierlei: zum einen die Ablösung dieser außerall-
täglichen Erfahrungen aus dem Kontrollbereich der religiösen Institutionen, die als 
Deinstitutionalisierung verstanden werden kann (Knoblauch 2002a). Dies geht einher mit 
einem zweiten, damit verbundenen Charakteristikum: der deutlichen Subjektivierung 
dieser Ekstasen (Knoblauch 2000).  
Schon im Bereich der Religion selbst finden wir zahlreiche Hinweise auf eine 
zunehmende Akzentuierung der Erfahrungsdimension des Glaubens: davon zeugt 
die wachsende Popularität der verschiedenen charismatischen Strömungen (Kern 
1998), die Tendenz zur Synkretisierung innerhalb des kirchlichen Raumes (etwa 
Kurse zu fernöstliche Meditationstechniken im Angebot kirchlicher Bildungswerke) 
ebenso wie organisierte Großevents wie etwa die Kirchentage (Soeffner 1993) oder 
die Weltjugendtage (Ebertz 2000; WJT Forschungskonsortium 2007), die vor allem 
darauf zielen, Glauben sprichwörtlich ›erfahrbar‹ zu machen. 
Aber die Ekstasen sind längst in die Kultur hinein ›diffundiert‹. Aufgrund der 
massiven Entzauberung unserer Kultur bilden sie (und die um sie gelagerten Felder) 
deshalb keine »ekstatische Religion« im engeren Sinne. Aus diesem Grund spricht 
Knoblauch von ekstatischer Kultur und nicht von ekstatischer Religion, weil all die 
›kleinen Fluchten‹ aus dem Alltag, die sich in der Freizeitkultur, den Extremsport-
arten oder exzessivem Tanzen und Trinken zeigen, nicht selbst schon Religion sind. 
Dazu fehlt ihnen ein ganz wesentliches Merkmal: Denn »zur Religion werden diese 
Erfahrungen in der Regel erst dadurch, dass sie mit einer zusätzlichen ›transzenden-
ten‹ Deutung versehen werden, die sich auf eine andere Wirklichkeit bezieht« 
(Knoblauch 2001a: 155). Das ist aber bei den erwähnten Formen nicht mehr 
zwingend der Fall, ebenso wie der Sinn der Erfahrungen häufig nicht mehr jenseits 
des eigentlichen Erlebens gesucht, sondern auf dieses selbst reduziert wird. Im 
Zuge dieser Subjektivierung bleibt die Wirkung der außeralltäglichen Erfahrungen 
häufig auf den persönlichen Bereich begrenzt. Am Beispiel der Zukunftsvision 
äußert sich dies etwa in der überwiegenden Absage an einen prophetischen Auftrag 
(Schnettler 2004). Sie führt ebenso zu zahlreichen Deutungsproblemen über den 
Wirklichkeitsstatus der Erfahrung – und befördert damit in den Berichten eine Ver-
schiebung von den Inhaltsaspekten zu Formbeschreibungen. Deinstitutionalisierung 
und Subjektivierung sind zwar keine notwendigen Voraussetzungen, haben aber an 
der Produktion der Ethnophänomenologie wesentlichen Anteil.  
Wenngleich also die Religion (neben Kunst, Sport, Sexualität usw.) zweifellos 
ein wichtiger Bereich bleibt, in dem Ekstasen erlebt werden, wäre es für eine be-
griffliche Bestimmung vollkommen unzureichend, außeralltägliche Erlebnisformen 
unter einem – wie weit auch immer konzipierten – Begriff der ›religiösen Erfahrung‹ 
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zu subsumieren. Aus diesen Gründen haben wir vorgeschlagen, stattdessen den Be-
griff ›Transzendenzerfahrung‹ zu verwenden (Knoblauch/Schnettler 2001).  
Der Begriff schließt in theoretischer Hinsicht an die phänomenologische Struk-
turanalyse der Lebenswelt und die Theorie der mannigfachen Wirklichkeiten an 
(Schütz 2003(1955)a; Schütz/Luckmann 2003(1979/1984)). Von Luckmann, der 
Religion allgemein als etwas betrachtet, das in der menschlichen Fähigkeit zum 
Transzendieren gründet (Luckmann 1991(1963)), wurde er in die Religionssozio-
logie eingeführt, wobei dieser der Erfahrung der Transzendenz später (Luckmann 
1991) eine zentralere Rolle innerhalb seiner Religionstheorie zugewiesen hat.  
Transzendenzerfahrungen sind in doppelter Weise phänomenologisch und anth-
ropologisch bestimmt (Knoblauch 1998). Dieser Begriff schließt religiöse Erfah-
rungen ein, weil die Erfahrungen großer Transzendenzen die religiösen Erfahrun-
gen sein können, die im Christentum und anderen Religionen auftreten. Als neutra-
ler Terminus technicus ermöglicht der Begriff der Transzendenzerfahrung aller-
dings, eine ethnozentrische Verengung auf diese zu vermeiden und methodische 
Probleme zu umgehen. Transzendenzerfahrungen beziehen sich nicht nur auf im 
Bereich der Religion vorkommende Phänomene und erlauben es damit, die Spezifik 
kultureller Ausprägungen und die Selbstdeutungen der Handelnden zu erfassen 
(Knoblauch 2001b). In empirischer Hinsicht lassen sich damit auch diejenigen Phä-
nomene beachten, die sich dem Blick entziehen, würde man eine recht enge Defini-
tion religiöser Erfahrung in Anschlag bringen. 
Außerdem bezieht sich der Begriff auf Theorie und Empirie gleichermaßen. Die 
Transzendenzerfahrung steht in einem doppelten Verhältnis im Schnittpunkt zwi-
schen grundlagentheoretischer Fundierung und empirischer Analyse.2  
3. Die mundanphänomenologische Theorie der Transzendenzen 
Der mundanphänomenologische Hintergrund der Theorie der Transzendenzerfah-
rungen sollte noch etwas genauer ausgeführt werden: Bekanntlich unterscheidet 
Schütz zwischen verschiedenen ›Sinnprovinzen‹ der Erfahrung (Schütz 2003/ 
1955a). Die Wirklichkeit des Alltags ist dabei für die Soziologie als ›hervorgeho-
bener‹ Bereich von besonderer Relevanz, weil hier Menschen miteinander handeln 
und kommunizieren. Sie ist die intersubjektive Wirkwelt. Es existiert aber eine Reihe 
weiterer ›finiter Sinnprovinzen‹, die als Erfahrungswirklichkeiten vom Bewusstsein 
konstituiert werden und einen eigenen kognitiven Stil aufweisen, das heißt, je spezifi-
—————— 
 2 Das impliziert zugleich die Universalität und die Relativität der Transzendenzerfahrung, wie ich am 
Beispiel der Vision ausführlicher demonstriert habe (Schnettler 2004: 48ff.). 
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sche Grade der Bewusstseinsspannung, bestimmte Selbstverständlichkeiten sowie 
eigene Formen der Zeitlichkeit, Selbstwahrnehmung und Sozialität (Schütz 2003/ 
1955b: 207).  
Das vornehmliche Interesse der Mundanphänomenologie von Schütz galt der 
phänomenologischen Konstitutionsanalyse, wobei ihn insbesondere die Sinnprovin-
zen von Alltag und Wissenschaft interessierten. Die Sinnprovinzen sind konzeptio-
nell von tragender Bedeutung für sein Werk, weil seine gesamte Zeichen- und Sym-
boltheorie auf dieser Einteilung in Alltagswirklichkeit und nichtalltägliche Wirklich-
keiten beruht (Knoblauch/Kurt/Soeffner 2003). Schütz selbst hatte allerdings we-
nig Interesse daran, eine umfassende Bestandsaufnahme und Beschreibung aller 
menschlichen Erfahrungswirklichkeiten vorzunehmen, noch kümmerte ihn die Fra-
ge, welche dieser Sinnprovinzen Teil der universalen Matrix der Lebenswelt sind 
und welche von ihnen spezifisch historische Ausformungen darstellen.  
Es gibt gute Gründe anzunehmen, dass etwa die Wirklichkeit des Traumes 
durchaus zu den anthropologischen Universalien gerechnet werden darf. Allerdings 
ist schon die Frage danach, welcher Wirklichkeitsakzent dieser Traumrealität verlie-
hen wird, eine Frage, die sich mithilfe phänomenologischer Konstitutionsanalysen 
nicht beantworten lässt. Sie erfordert vielmehr eine empirisch-historische Rekon-
struktion gesellschaftlicher Wirklichkeiten und den in ihnen jeweils vorherrschen-
den Realitätsannahmen. Und auch die von Schütz sehr viel eingehender als alle 
weiteren analysierte Sinnprovinz der ›wissenschaftlichen Wirklichkeit‹ mag zwar auf 
einer mehr oder minder universalen mentalen Disposition beruhen – dem schon im 
Alltag wurzelnden Ansatz zur systematischen Problemlösung. Wissenschaft als eige-
ner Teilbereich eines Gesellschaftssystems – einschließlich der entstandenen Institu-
tionen und der Habitus – ist aber bekanntlich eine kulturgeschichtlich späte Errun-
genschaft. Wie diese beiden Beispiele zeigen, liefert die Mundanphänomenologie zwar 
einige theoretische Anhaltspunkte, die für eine Soziologie der Erfahrung von zentraler 
Bedeutung sind. Die Mundanphänomenologie weist hier aber ebenso deutliche 
Lücken auf, die erst durch empirische Analysen gefüllt werden können. 
An dieser Stelle wirft sich nun ein theoretisches und methodologisches Problem 
von einiger Relevanz auf: Häufig wird nämlich bei der detaillierteren Untersuchung 
der Sinnprovinzen die Grenzlinie zwischen phänomenologischer Konstitutionsana-
lyse und historischer soziologischer Rekonstruktion berührt. Beide Vorgehenswei-
sen folgen jedoch sehr unterschiedlichen methodischen Prinzipien – egologischer 
Reflexion hier und empirischer Datenanalyse dort. Auch beziehen sich ihre jewei-
ligen Ziele auf deutlich voneinander abzutrennende Aufgabenbereiche in den 
Sozialwissenschaften. Deshalb halte ich es weiterhin für unerlässlich, sie im Sinne 
einer Unterscheidung von Proto-Soziologie und Soziologie deutlich voneinander ab-
zugrenzen (was gegen jede Konzeption einer ›Sozialphänomenologie‹ spricht). 
5890 A D - H O C - G R U P P E :  PH Ä N O M E N O L O G IE  IN  D E R  S O Z IO L O G IE  
 
Gleichwohl lassen sich, ohne voreilige Vermischungen, ihre jeweiligen Ergebnisse 
systematisch aufeinander beziehen. Dies ist verschiedentlich als Parallelaktion 
bezeichnet worden. Tatsächlich lässt erst eine solche fruchtbare ›Parallelaktion‹, wie 
sie Luckmann beispielhaft an der Untersuchung der Frage nach der Grenzen zwi-
schen Sozialwelt und Naturwelt (Luckmann 1980; vgl. dazu a. jüngst: Luckmann 
2006) vorgeführt hat, eine umfassende Beschreibung der verschiedenen Sinnprovin-
zen erhoffen. Eine solche Verknüpfung von phänomenologischer Reflexion und 
empirischer Analyse ist ebenfalls unlängst von Dreher programmatisch wieder auf-
gegriffen worden (Dreher 2006).  
Wichtig ist nun, dass sich die konstitutionsanalytischen Überlegungen bei Schütz 
und Luckmann auf empirische soziologische Größen abbilden lassen. So können etwa 
verschiedene Austrittsformen aus der Alltagswirklichkeit unterschieden werden, wie 
Martin Endreß (2006: 87) ausführt: »Denn der ›Austritt‹ aus der alltäglichen Wirklich-
keit kann geplant und jederzeit abbrechbar sein (wie bei einem Theaterbesuch, beim 
Vollzug religiöser Rituale, dem Eintritt ins Spiel, dem Betreiben von Wissenschaft oder 
dem Engagement in virtuellen Realitäten). Er kann aber auch methodisch angeleitet 
sein (wie in Meditationen oder bei körperlichen Entspannungstechniken). Ebenso kann 
sich dieser unerwartet plötzlich ereignen (wie im Falle von Naturkatastrophen, Lebens-
krisen, Angstzuständen, dem Tod Nahestehender oder Unfällen). Schließlich kann es 
sich um ein alltäglich vorbereitetes Sich-Einlassen-auf handeln (wie im Falle des Schla-
fens, beim Tagtraum, dem Drogenrausch oder im Karneval) oder dieser Austritt kann 
sich willentlich in einem Steigerungsprozess vollziehen (wie im Fall der Ekstase)«. 
Diese Variationen der Ein- und Austrittsformen in die verschiedenen Sinnprovin-
zen zeigen, dass sich in der Tat ausgehend von den phänomenologischen Analysen von 
Schütz relevante Kategorien für eine empirische Untersuchung bilden lassen. Diese 
ließen sich zweifellos erweitern in Hinblick sowohl auf die inneren Erfahrungsqualitä-
ten (kognitiver Stil, Sozialität, etc.) als auch in Hinblick auf die Rahmungselemente, in 
welche diese Erfahrungen eingebettet sind (Situationen, Institutionen und weitere 
kulturelle Kontexte). Sicherlich liegen hier auch Anknüpfungspunkte, an dem die Mun-
danphänomenologie mit den Ergebnissen der neueren Hirnforschung in Austausch 
treten könnte (für eine entsprechende Parallelaktion im Dialog zwischen natur- und 
kulturwissenschaftlicher Forschung vgl. den Beitrag von Knoblauch in diesem Band). 
Diesen Weg will ich jedoch hier nicht weiter verfolgen, sondern vielmehr eine andere 
Richtung einschlagen. Sie sucht weitere Klärung über die Sinnprovinzen nicht im 
Expertenwissen, sondern in den Wissensformen und Äußerungen der Alltagsmen-
schen. Die Ethnophänomenologie schließt damit nicht nur begrifflich an die Prämissen 
der Ethnomethodologie an. So verwundert es wenig, dass sie nicht das Resultat ange-
strengten Theoretisierens darstellt, sondern eine Entdeckung ist, auf die wir in unseren 
empirischen Forschungen zu Todesnäheerfahrungen und Visionen gestoßen sind. 
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4. Ethnophänomenologie 
In theoretischer Hinsicht schließt die Ethnophänomenologie an die oben skizzierte 
Denktradition in der Nachfolge von Husserl, Schütz und Luckmann an. Phäno-
menologie bezeichnet dort die analytische Beschreibung der eigenen Erfahrung, wo-
bei vom Gegenstand der Erfahrung so abgesehen wird, dass die Leistungen des er-
fahrenden Bewusstseins bei der Konstitution von Erfahrungsgegenständen aufge-
zeigt werden. Dieser Ansatz grenzt sich damit deutlich von der religionswissen-
schaftlichen Phänomenologie ab (vgl. Knoblauch 2002b). Im Unterschied zur Reli-
gionsphänomenologie, die sich mit dem bedenklichen Begriff der Einfühlung der 
Eigenart religiöser Erfahrungen anderer Menschen zu vergewissern sucht, be-
schreibt die Mundanphänomenologie nur eigene Erfahrungen. Über Transzendenz-
erfahrungen, welche Phänomenologen selbst nicht hatten, können sie deswegen 
auch keine konstitutionsanalytischen Aussagen machen. Das mag erklären, warum 
die »mannigfachen Wirklichkeiten« bei Schütz unvollständig bleiben mussten.  
Die Ethnophänomenologie ist hingegen kein Bestandteil einer philosophischen 
Theorie über außeralltägliche Erfahrungen. Vielmehr bezieht sie sich auf einen 
empirischen Tatbestand. Weitgehend unbeachtet blieb in der Forschung nämlich 
bislang, dass Menschen, die Transzendenzerfahrungen gemacht haben, in ihren 
nachträglichen Berichten häufig nicht nur die Inhalte außeralltäglicher Erfahrungen 
narrativ wiedergeben, sondern sich ihnen mitunter auch reflexiv zuwenden und dabei 
ausdrückliche Beschreibungen der Formen ihres Erlebens produzieren. (Eine Ausnah-
me stellt hier die Arbeit von Csordas (1993) dar, der die Erfahrungen charismatischer 
Heilern und Heilerinnen untersucht hat). Der Begriff der Ethnophänomenologie 
weist auf die Beobachtung hin, dass sich Alltagsmenschen durchaus in der Lage zei-
gen, auf ihre eigenen Erfahrungsmodi zu reflektieren. Die reflexive Zuwendung der 
Betroffenen auf die Art ihres außeralltäglichen Erlebens bezeichnen wir als Ethno-
phänomenologie. Diese begriffliche Konzeption einer Ethnophänomenologie hat 
weitreichende Folgen, weil die Bestimmung der Transzendenzerfahrung nun nicht 
mehr einfach als Aufgabe der Theorie betrachtet werden kann. Vielmehr müssen dazu 
die Beschreibungen der Betroffenen selbst sorgfältig hinsichtlich ihrer sich vom All-
tagserleben abhebenden Erfahrungsqualitäten analysiert werden. 
Schon in den Forschungen zu Todesnäheerfahrungen stellten wir fest, dass in 
deren sprachlichen Rekonstruktionen Regelmäßigkeiten aufgewiesen werden konn-
ten, welche nicht vornehmlich die Erfahrungsinhalte, als vielmehr deren Erlebnis-
form auszeichneten. Ihre Gemeinsamkeiten waren nicht motivisch-substanzialistisch, 
sondern formal-noetisch: Nahtodvisionen erwiesen sich als subjektive Erfahrungen, 
die von den Erfahrenden als ›außergewöhnlich‹ und ›aus dem Fluss der Alltagserfah-
rung deutlich herausstechend‹ erlebt werden und dabei von anderen alltagsabge-
wandten Erfahrungsformen (z.B. Traum) offenbar klar zu unterscheiden sind. Sie 
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sind charakterisiert durch eine große ›Erfahrungsintensität‹ und ›außerordentliche 
Erinnerlichkeit‹, ›Wachheit und Bewusstheit‹ und der subjektiven Überzeugung, 
›dem eigenen Tod gegenüberzustehen‹. Sie beinhalten eine ›starke Emotionalität‹, 
eine Fortdauer der Selbstwahrnehmung sowie eine ›Kontinuität des Ichs‹ (Knob-
lauch/Soeffner/Schnettler 1999: 274ff.). 
5. Die Ethnophänomenologie der Zukunftsvision 
Deutlicher noch trat die Ethnophänomenologie in der Studie zu Visionserfah-
rungen in der Gegenwart auf (Schnettler 2004: 157ff.). Hier haben wir die Beschrei-
bungen systematisch ausgewertet. Exemplarisch für eine empirische Ethnophäno-
menologie will ich deshalb zum Schluss wiederkehrende Merkmale einer ›Ethno-
phänomenologie der Zukunftsvision‹ zusammenfassend referieren. Die Passagen, 
die sich den Formbeschreibungen widmen, sind im entsprechenden Interviewma-
terial deutlich von den Schilderungen der Erfahrungsinhalte zu unterscheiden. Dies 
manifestiert sich unter anderem in der sprachlichen Form (Erfahrungsinhalte wer-
den vornehmlich narrativ wiedergegeben, während bei den Erfahrungsformen Schil-
derungen auftreten, die in Argumentationen übergehen können, sobald die Formen 
des eigenen Erlebens mit existierenden institutionalisierten Theorien über den 
Wirklichkeitsstatus der Vision in Verbindung gesetzt werden): 
Ebenso wie die Todesnäheerfahrungen werden auch die Visionen als besonders 
erinnerlich ausgewiesen – ein Merkmal, das vermutlich ein generelles Attribut außer-
alltäglicher Erfahrungen darstellt. Diese außerordentliche Erinnerlichkeit erstreckt 
sich dabei jedoch vor allem auf die Visionsinhalte und ihren Erlebnischarakter, wo-
hingegen die zeitliche und biographische Einbettung oft sehr unpräzise bleibt. Dies 
grenzt Zukunftsvisionen gegen Konversionserfahrungen ab, bei denen die Trans-
zendenzerfahrung genau mit dem Wendepunkt einer biografischen Krise zusam-
menfällt (Ulmer 1988). Bedeutsam ist das darüber hinaus für die besondere Aus-
prägung der untersuchten Zukunftsvision: So zweifelte keiner der Befragten an der 
Wirklichkeit der erlebten Erfahrung. Fast alle aber deuteten ihre Vision nicht als 
Auftrag oder im Sinne einer Berufung. Trotz der angetroffenen Zukunftsvisionen 
war deren Potenzial als Prophetien schon durch die primären Deutungen der Be-
troffenen deshalb höchst eingeschränkt. 
Typisch ist zudem, dass Zukunftsvisionen als ungewöhnlich und außerordent-
lich gelten, selbst wenn sie in sehr alltäglichen Situationen auftreten. Frau Hempel 
kann eine Vision haben, wenn sie am Esstisch sitzt, ist sich der Alterität dieser Er-
fahrung jedoch durchaus bewusst: »dann fällt mir ein Bild ein, des überhaupt mit 
der momentanen Situation nichts, aber auch gar nicht zu tun hat«. Und Frau 
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Wolman betont: »Das waren Erlebnisse (…) also die die Grundeinstellungen des 
Normalbewusstseins und des Normallebens über’n Haufen geschmissen haben«. 
Wie in diesen beiden Fällen, so zeichnen sich die Visionserfahrungen insgesamt 
dadurch aus, dass sie meistens unwillkürlich erfolgen und als auferlegt erlebt werden. 
So betont Frau Hellmann, dass sie ihre Visionen nicht beeinflussen kann: »Es 
schießt mir einfach durch den Kopf«. Die Visionen ereignen sich ungeregelt und 
unkontrolliert. 
Das visionäre Erleben ist nicht auf den Gesichtssinn beschränkt. Neben der 
visuellen Schau beinhalten die Visionen andere Wahrnehmungsqualitäten und Synästhe-
sein. Einige berichten von außergewöhnlichen Geruchserlebnissen und Geräuschen 
oder ungewöhnlichen visuellen Eindrücken. Manchmal wird das visionäre Erleben 
sogar synästhetisch erfahren. Sehen, Hören, Fühlen, und Riechen fließen ineinan-
der, wie Herr Kleminsky eindrücklich schildert: »Das war (…) gewaltig, Farben, 
sowie auch Töne gemischt, und Buchstaben, und alles zusammen (…)«. 
Über die innere Wahrnehmung hinaus erstreckte sich die Erlebnisform bei man-
chen sogar auf das Erleiden regelrechter körperlicher Symptome. In einer futuristisch 
anmutenden Serie von Zukunftsvision erlebt etwa Herr Sikorsky, dass der zukünf-
tige neue Mensch in der Lage sein wird, seine Körpertemperatur selbständig zu 
regulieren – und friert daraufhin während seiner gesamten Ekstase trotz des bitter-
kalten Winters gar nicht mehr. Frau Kleminsky sieht in einer Schreckensvision 
schwarzen Nebel, den sie mit großem Unheil assoziiert und der eine »Gänsehaut 
auf’m ganzen Körrper« auslöst, und Nackenhaare aufrichtet, wie bei einem »Tier in 
höchsterr Gefahrr«. Frau Hermanns ist von ihren Visionen regelrecht erschöpft, 
leidet und fühlt sich deren Unbeeinflussbarkeit ausgeliefert. Sie schildert: »des 
beeinträchtigt mich, es koschtet mich Kraft« und vermutet, dass die Visionen »ihr 
Immunsystem im Lauf der Zeit beeinträchtigt« haben. Herr Sikorsky schließlich 
entdeckt nach den Visionen »riesige Ekzemausschläge« auf der Haut. 
Insgesamt ist zu sagen, dass bis auf wenige Ausnahmen in allen ethnophänome-
nologischen Beschreibungen eine Beibehaltung des Körperschemas auftritt, immer aber 
die Kontinuität des Selbst. Die Form der Spontaneität kann sehr stark variieren, aller-
dings dominiert die passive Schau. Hinweise auf ein verändertes Zeitempfinden fin-
den sich hingegen nicht. Anders als Nahtoderfahrungen, die allesamt als abrupter 
Bruch mit der Alltagswirklichkeit erfahren werden, können die Zukunftsvisionen in 
sehr unterschiedlichen Zuständen eintreffen. Sie reichen von hypnagogen Über-
gansphasen zwischen Wachen und Schlafen, über ›Fotoeinschüsse‹ und Gedan-
kenblitze, welche die Alltagswahrnehmung kurzzeitig unterbrechen oder überlagern, 
bis hin zu ausgedehnten und deutlich vom Alltag gesonderten ›anderen Zuständen‹, 
die ähnlich wie mystische Immersionserfahrungen den Betroffenen für einen länge-
ren Zeitraum komplett aus der Alltagswelt entfernen.  
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Wie diese kurzen Hinweise zeigen, lassen sich aus den empirischen Materialien 
relevante Kategorien gewinnen, die auf Merkmale hinweisen, die spezifisch für vi-
sionäre Transzendenzerfahrungen sind, wie sie an der Wende vom 20. zum 21. Jahr-
hundert in einem bestimmtem Kulturraum auftreten. Diese Eingrenzung erlaubt es 
auch, deren Eigenheiten mit den Merkmalen von Transzendenzerfahrungen aus an-
deren Zeit- und Kulturräumen in einen Vergleich zu setzen – und die Potentiale 
einer ›Ethnophänomenologie‹ als Arbeitskonzept mittlerer Reichweite in der For-
schung weiter auszuschöpfen.  
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